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LA FIGURA DI FARAONE NEL CORANO

Ida Zilio-Grandi

1. Il senso delle narrazioni coraniche

Molte narrazioni coraniche riecheggiano le Scritture, canoniche o apocri-
fe, dei monoteismi precedenti. Nel Corano - il Libro arabo lo dichiara da sé
a piu riprese - € sempre lo stesso Dio che narra, e Dio ha narrato nuovamen-
te le stesse storie per ricordarle, e per restituirle alla loro forma vera, sana,
non corrotta dalle alterazioni piti 0 meno intenzionali operate nelle comunita
umane che precedettero I’Islam. Storie vere gia narrate in altre lingue nei libri
di prima, redazioni ultime secondo verita, le narrazioni coraniche si ritengo-
no essenziali nel contesto della pedagogia divina, perché dotate di un peso
didattico formidabile: «certo vi € una lezione ( ‘ibra) nelle loro storie per gli
uomini di sano intellettoy, € detto, ad esempio, a conclusione delle vicende
di Giuseppe, «e questo non € un racconto che si possa inventare, ma & con-
ferma di quel che € avvenuto prima, e dettagliata spiegazione di tutto, e retta
guida, e misericordia per un popolo che credex!.

Osservano? esegeti di-impostazioni differenti e in tempi diversi, come
Tabarl (m. 310 dell’egira/923 d.C.)3, o Zamahsarl (m. 538/1144), o lo §i‘ita
imamita Tibrisi (m. 548/1154),% o Baydawi (m. 691/1291 circa)s oppure, pit
tardi, ’egiziano Suyutl (911/1505)¢, che nelle vicende degli antichi narrate
dal Corano vi ¢ si una ripetizione delle storie parallele contenute negli altri
libri celesti, ma virtuosa, perché mira alla conferma delle cose e ripristina la
verita della Storia. Anche il maggiore ideologo del fondamentalismo sunnita,

! Cor. 12:111. La traduzione del Corano, qui e in seguito, & quella di A. Bausani, /! Corano,
Firenze 1975, talvolta con trascurabili variazioni.

2 A commento del versetto appena citato.

3 Gami al-bézyin, Dar al-ma‘rifa, Beirut 1412/1992 (d’ora in poi = T), XIlI, 59-60.

4 O Tabarsi; rispettivamente al-Ka$$af ‘an haqa’iq gawamid al-tanzil, Dar al-kutub al-
‘ilmiyya, Beirut 1415/1995 (= Z), 11,491 e Magma"* al-bayan fi tafsir al-Qur’ an, Dar al-kutub
al-‘ilmiyya, Beirut 1418/1997 (=TA), V, 364.

5 Anwar al-tanzil, Mu’assasat al-‘alami li-al-matbii‘at, Beirut 1410/1990 (=B), 11, 330-331.

8 Al-Durr al-mantiy; Dar al-fikr, Beirut 1414/1993 (= S), IV, 598.



Sayyid Qutb (m. 1966), si allineera a questa tradizione’. Senza eccezioni, gli
autori dei commentari classici ritengono importantissime le discordanze tra il
Corano e i libri precedenti, perché ogni discordanza mette in rilievo la verita
dell’uno e la falsita degli altri; &€ come se le narrazioni coraniche sottopones-
sero a esame le narrazioni altrui e pronunciassero una sentenza inderogabile.
Lo dice, con particolare chiarezza, Ibn Katir (m. 728/1328), discepolo del
riformatore Ibn Taymiyya: “Le narrazioni coraniche riconoscono vero cid
che i libri precedenti contengono di vero, e dimostrano falsa ogni storpiatu-
ra, sostituzione e alterazione. Il Corano narra per abrogare oppure per con-
fermare”8

Gli esegeti® rilevano un’ulteriore funzione didattica assolta dai racconti
coranici. Spiegano che I’insegnamento divino (‘ibra) non va accolto solo in
senso storico - veridicita dei Libri, dunque verita delle storie che essi con-
tengono - ma anche in senso etico-religioso: tutte le storic dei profeti con i
popoli ai quali furono inviati, cioé tutte le storie delle nazioni, insegnano il
retto condursi in questa vita perché dimostrano la necessita di credere nei
Libri e di ubbidire ai profeti: cosi avvertono il recalcitrante e I’ipocrita,
ammoniscono il cieco e il sordo di cuore e di mente, e incamminano chi Dio
vuole sulla Via Diritta. Ogni lezione ¢ un monito all’ubbidienza!®, ma anche
un’idea, un concetto, un oggetto di riflessione religiosa, e dona la perspicacia
necessaria a rifuggire I'ignoranza e quindi I’empieta!!. Insegnamento e
ammonimento, la lezione divina ¢ inoltre memoria di altri insegnamenti ¢
ammonimenti, come aggiunge, ad esempio, I’andaluso Qurtubi (m.
671/1272)12,

E, ancora, ogni narrazione coranica contiene tutto cid che necessita ai
servi di Dio nel comportamento secondo religione, come rileva Zamahsari
spostando il baricentro della sua riflessione dall’etica religiosa al diritto posi-
tivo; il Corano - scrive - ¢ il Canone al quale, secondo le indicazioni fornite
dall’intelligenza, vanno comunque riferite le altre tre radici del diritto ovve-
ro la Tradizione del Profeta, I’accordo comunitario e il ragionamento analo-
gico3. Ogni storia contiene precise informazioni sulle categorie del lecito e

7 Fi zilal al-Qur'an, Dar al-3urtiq, Cairo 1972 (edizione rivista; 1a ed. Cairo 1968), IV, 2037.

8 Tafsir al-Qur an al-'azim, Mu’assasat al-rayyan, Beirut 1422/2001 (= IK), II, 647-648.

9 Ancora a commento di Cor. 12:111.

10 Cfr, particolarmente T, XIII, 59.

11TA, V, 364,

12 Al-Gami* li-abkam al-Qur’ an, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beirut 1413/1993 (= Q), IX,
181-182.

13Z, 11, 491, ancora a commento di Cor. 12:111, seguito da vicino da B, II, 330.
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del proibito, sulle leggi ¢ le disposizioni legali, annota Qurtubi, il giurista di
Cordoval4; € msegnamento puntuale di cio che il Signore ama e aborrisce,
osserva Ibn Katir!s; & specifica informazione sull’ ubbidienza e la disubbi-
dienza, aggiunge Suyiitis; e il mistico Qasani (m. 731/1330), spinge'nd(? al
massimo la semplificazione in conformita alla dottrina monisticg, d.lchlara
che ogni storia guida diritto al tawhid, [’attestazione dell’unicité di Dio!7.

Gli esegeti in generale trattano i racconti coranici come il luogg erme-
neutico per eccellenza: ancora Qasani osserva che esse inducono gli thellet—
ti - gli intelletti puri dagli involucri dei sensi, liberi dalle croste delle imma-
ginazioni fallaci - a addentrarsi nella Parola, penetrando il senso nascosto a
partire dal senso manifesto'. Similmente scrivera lo Si‘ita Tabataba’l (m.
1981) che la lezione contenuta nelle storie dei profeti permette di muovere
dal visibile all’invisibile, da quel che ¢ attestato e testimoniato a quel che si
sottrae!®. Ma anche il grande teologo e filosofo Fahr al-Din al-Razi (m.
606/1209), poggiando sulle etimologie come era solito fare, scrivev.a ch.c la
lezione (‘ibra) richiede considerazione (i‘tibar), e vale per esplicazione
(‘ibara) cioé attraversamento o guado (‘abir) dal versante del conosciuto al
versante dell’ignoto2. Altrove lo stesso autore delineava la differenza radi-
cale che separa le narrazioni divine dalle narrazioni umane, e scriveva che
ogni storia di Dio nel Suo Libro va tenuta in alto conto ¢ ben meditata, per-
ché non & gioco o vanita come tante altre storie buone solo a passare il tempo;
lo scopo di Dio, quando racconta, non ¢ raccontare ma portare un ammoni-
mento saturo di conseguenze?!. ‘

Nella prospettiva islamica & pres‘o data la reale provenienza delle narra-
zioni coraniche: la Volonta, la Sapi .nza. E per chi rispetta questa prospettiva
perde di senso ogni possibile deposito o prestito o contaminazione che dia
ragione in sede storico-critica dei racconti contenuti nel Libro, perché pesa
assai di pit il fatto che il Corano abbia accolto questi racconti in s¢, e che li

14.Q, IX, 181, cfr. TA, V, 364.

15 [K, 11, 647.

16 S, 1V, 598.

17 Tufsir Ibn Arabi (cosi sul frontespizio, ma il titolo originale dell’opera & Ta'wilat al-
Qur’an, cfr. P. LORY, Les commentaires ésotériques du Coran d'aprés ‘Abd al-Razzaq al-
Qashani, Paris 1980, 2a ed. 1990) Dar sadir, Beirut, s. d. (=QA), 1, 334.

18.QA, 1, 334.
19 Ma solo a chi possieda I'intelligenza per farlo, Al-Mizan fT tafsir al- Qm an, Mu’assasat

al-‘alami li-al-matbii‘at, Beirut 1417/1997 (= TABA), X1, 282.
20 Mafatih al-gayb, Dar ihya’ al-turdt al-‘arabi, Beirut 1415/1995 (= R), XVIII 522.
21 R, IV, 338 (a margine della vicenda di Caino e Abele).
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abbia accolti dopo averli passati a un vaglio decisivo. Quando il Corano rac-
conta, restituisce storie gia note - note in particolare a ebrei e cristiani, ora
come allora - in una forma metabolizzata, prima scisse e demolite e poi orga-
nizzate in una sintesi nuova, secondo il principio dell’aderenza a una Storia
illuminata dall’Islam. Considerando i racconti di tradizione biblica o cristia-
na - o altra - € vero che nel Libro arabo alcuni elementi sono dimenticati men-
tre spiccano particolari tratti, magari, da narrazioni diverse e non immediata-
mente pertinenti. Ma lo spaesamento ¢ per il miope, perché il risultato & il
nitido delinearsi di storie e figure perfettamente congrue, e coerenti entro
Uintero dettato coranico; non pit storie ma appunto Storia, o Disegno, un
solo disegno armonioso tracciato dall’unico Dio.

2. La storia islamizzata di Faraone

La figura coranica di Faraone puo assumersi a paradigma di questo lavo-
ro di riedizione in chiave islamica di storie e figure - inaugurato dal Corano
€ perseguito attentamente dalla letteratura religiosa?? - che pone ogni storia
del passato in diretto rapporto con la storia di Muhammad.

Il Corano menziona Faraone (Fir ‘awn) in ventiquattro sure, in versetti di
datazione varia, dal primo periodo meccano - I’esordio della predicazione
islamica - al periodo medinese, testimoniando cosi una presenza non solo
consistente ma anche continua2. I passi dedicati a Faraone ripercorrono la
Scrittura ebraica e coprono grosso modo i primi quattordici capitoli del Libro
dell’Esodo: I’oppressione dei figli di Israele in Egitto, la nascita di Mosg, i

22 La quale, pitt 0 meno direttamente ed esplicitamente, ¢ letteratura di esegesi del Libro.

23 Si tratta precisamente di Cor. 2:49-50 (sura terzo-meccana e in parte medinese), 3:11
(sura medinese), 7:103-140 (versetti terzo-meccani), 8:52 e 54 (versetti medinesi), 10:75-92
(versetti terzo-meccani), 11:96-97 (versetti terzo-meccani), 14:6 (versetti terzo-meccani),
17:101-103 (versetti secondo o terzo-meccani), 20:24-79 (versetti secondo-meccani), 27:12-
14 (sura secondo-meccana), 28:4-9 e 32-41 (versetti terzo-meccani), 29:39 (versetti terzo-
meccani), 38:12 (sura verosimilmente secondo-meccana), 40:24-29 e 36-37 (versetti terzo-
meccani), 43:46-56 (versetti secondo-meccani, tranne il 54, medinese), 44:17 (sura secondo-
meccana), 50:13 (sura secondo-meccana), 51:38-40 (sura primo o secondo-meccana), 54:41-
42 (versetti secondo-meccani), 66:11 (dove si tratta solo della moglie di Faraone, sura medi-
nese), 69:9-10 (sura verosimilmente primo-meccana), 73:15-16 (versetti primo-meccani),
79:17-25 (sura primo-meccana), 85:18 (sura primo-meccana), 89:10 (sura primo-meccana).
Per la cronologia approssimativa delle sure, o dei singoli versetti qualora le sure portino ele-
menti di varia datazione, si ¢ tenuto conto soprattutto di R. BLACHERE, Le Coran, Traduction
selon un essai de reclassement des sourates, Paris 1947-51, oltre che della sintes] proposta da

Bausan, /1 Corano.

suoi miracoli, le piaghe, ’esodo dei figli di Israele, 1’attraversamento 'de'l
mare e la sconfitta di Faraone e del suo esercito. Altri elementi, non biblici,
provengono per lo pit dalla tradizione aggadica24. o ‘
La storia di Faraone nel Corano si articola attorno alla storia di Mose
come nel racconto biblico, ma il modo ¢ del tutto differente. Innanzitutto 'nel-
I’intento generale: il Corano non mira tanto a narrare la sofferenzg di un
popolo, ma a ripercorrere la storia della Parola ricordandg uno .de1 molt{
appelli che Dio rivolse al mondo; non tanto a rammentare la }1bera21one degl‘l
israeliti - figli primogeniti del Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe, come ¢
detto nell’altra Scrittura?s - ma a insegnare I’esito del monito divino agli ini-
qui. E’ vero che, nella sura del Racconto, Dio dichiara di aver volu{o .ben.eﬁ‘-
care «coloro che erano stati umiliati sulla terra [...] e farne i principi primi,
[...] gli eredi di Faraone» 26; pero, nel suo insieme, il progetto divirllo non si
configura come un’opera di soccorso - si pensi invece, nell’alt.ro Libro, che
«Egli udi i gemiti degli ebrei, li guardo e li conobbe»”,.- piuttosto come
un’opera di rivelazione, ben piu consueta a Dio secondo il CoranAo: se una
comunita di uomini scellerati di nuovo corruppe la terra, ebbene, ai tempi di
Mosé e di Faraone, ancora una volta, come ¢ Sua abitudine, Dio parld del-
I’ubbidienza e della disubbidienza in vista della retribuzione in questa vita e
nell’Ultima. ‘
L’economia dell’Abitudine porta con sé I’andamento ciclico della Storia,
frammentata in epoche che si richiamano a vicenda con evidenza di partico-
lari, e che richiamano tutte I’epoca musulmana e le vicende di Muhammad.
Dapprima I’invio di un profeta dotato di un messaggio. Pochi odopo il mes-
saggio e lo comprendono formando cosi una comunita d.i credenti, mentrg 1
piu si oppongono per sordita e cecita, distrazione e negligenza o volontaflo
rifiuto?. La successiva caduta di quella comunita nell’errore comporta 1’ira
di Dio che stermina la comunita medesima. L’invio di un altro profeta a un
altro popolo avvia un nuovo segmento di storia, fino al periodo islamico pro-

24 Sulla questione dei prestiti nella storia di Mosé e Faraone, si rimanda, oltre che a A.J.
WENSINCK [G. Vajda), Fir‘awn, in Encyclopaedia of Islam (= EI), Leiden Brill, III, 1973, 110,
a R. TotroLl, / profeti biblici nella tradizione islamica, Brescia 1999, soprattutto pp. 59-64, e
all’ampia bibliografia li contenuta.

25 Cfr. Esodo, 3, 15.

26 Cor. 28:5.

27 Cft. ancora Esodo, 3, 23-24.
28 Rimando per questo al mio // Corano e il male, Torino 2002, soprattutto 25-66 e 193-200.
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priamente detto, che ruota attorno alla figura di Muhammad. L’Abitudine
contempla accanto a ciascun profeta la presenza di un nemico che, agendo
con il permesso del Signore, tenta gli empi, saggia e poi conferma la loro
empietd, ¢ lascia emergere, inscrivendolo nella Storia, quel che ¢ da sempre
gia dato nella Volonta: «E cosi ponemmo accanto a ogni profeta un nemico
(‘aditw), esseri satanici fra gli uomini e i ginn, gli uni dei quali ispirano agli
altri parole adorne per sedurli; se perd il tuo Signore non lo volesse, non lo
farebbero, recita la sura delle Greggi®.

Faraone ¢ il nemico di Mosé - o meglio il nemico di Dio attraverso Mosé
- il quale, a sua volta, ¢ il profeta inviato a Faraone. L’islamologia cosiddet-
ta occidentale presta scarsa attenzione a una grande caratteristica del Mosé
coranico, forse perché 1’esegesi islamica la da per scontata e non vi insiste:
egli ¢ si il messaggero degli ebrei, ¢ si colui che porta il libro a quella Gente
del libro e la riconduce alla vera fede dopo la rottura del Patto e I’episodio
del vitello3!, ma prima di tutto & inviato a Faraone e al suo Consiglio, come
ricorda la sura del Limbo32; oppure, secondo passi pili antichi, a Faraone sol-
tanto: «Va’ ora da Faraone che ¢ ribelle», ordind Dio a Mosé33. Non agli
ebrei, ma a Faraone e ai suoi Mos¢ porto la prova di missione, quel bastone
divenuto serpe vorace che svelo I’incapacitd dei maghi e costitui, agli occhi
degli esegeti, il principale miracolo (mu ‘giza) di cui Mosé & tramite: e anco-

29 Coerentemente al dogma dell’unicita di Dio, la gran parte delle storie dei profeti adom-
bra I’idea che ogni convertito nella storia dell’umanita sia stato musulmano, parte integrante
della comunita islamica; considerando le ricorrenze coraniche della voce muslim (musulmano)
nelle sue declinazioni di genere e numero, si nota infatti che essa & applicata ad Abramo (cfr.
Cor. 2:131, 3:67, 4:124, 6:161, 22:78) ¢ ai pochi del suo tempo (Cor. 51:36), e inoltre a
Giuseppe (12:101), a No¢ (10:71) e perfino a Faraone in extremis (10:90) nonché ai suoi maghi
(7:126). Ancora piu estese in questo senso sono le ricorrenze del quasi sinonimo mu 'min (cre-
dente). Muhammad non ¢ un innovatore (bid‘ min al-rusul, cfr. Cor. 46:9), ma un ammonito-
re come gli ammonitori di prima (nadir min al-nudur al-ula, 53:56). Del resto, dopo aver riper-
corso le vicende di Mosé e Aronne, Abramo, Lot, Davide e Salomone, Giobbe, Idris ¢ Dii al-
Kifl, Giona, Zaccaria, Giovanni e Maria, la sura dei Profeti dichiara che «questa vostra comu-
nita € una comunita unica: fo sono il vostro Signore» (Cor. 21:92).

30 Cor. 6:112.

31 Negli episodi dedicati alla missione di Mosé agli ebrei, ad esempio I’episodio del vitel-
lo narrato tra I’altro in Cor. 20:87 e 7:148-156, Mosé non converte ma riconverte il suo popo-
lo, gia presentato altrove nel Libro come un popolo di buoni, di servi di Dio (cfr. ad esempio
Cor. 20:77), pazienti (cfr. ad esempio 7:137).

32 Cor. 7:104, )

33 In due versetti identici: Cor. 79:17 (primo-meccano) e 20:24 (cfr. 20:43, secondo-mec-

cano).
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ra a Faraone e ai suoi il profeta mostro la mano bianca34. Questi miracoli,
comportando a Mosé 'accusa di magia da parte di Faraone, del suo
Consiglio?, o del suo popolo37, lo rendono specchio di Muhammad accusato
di magia a sua volta, in un parallelismo ovunque sottinteso ed esplicito nella
sura del Racconto: «Perché non gli fu dato lo stesso potere che fu dato a
Mosé? - chiedevano i meccani al tempo del Profeta. - Ma non hanno rifiuta-
to fede anche in quello che fu dato a Mosg, prima? Dicono: Queste sono due
magie che si sostengono ’'una con [’altra. E aggiungono: Tutto noi rifiutia-
mo»3s.

11 parallelismo tra Mos¢ e Muhammad comporta il parallelismo tra i mec-
cani e Faraone, anche se gli autori dei pili autorevoli commentari sono restii
a notarlo e preferiscono insistere sul rapporto tra i meccani e gli ebrei?. E’
invece un parallelismo che la predicazione coranica istitui fin dall’inizio, per-
ché ¢ riscontrabile nell’andamento sintattico e prosastico e nella terminolo-
gia di passi antichissimi. Nella sura dell’Avvolto nel qutello, ad esempio,
si tratta di un anonimo empio meccano e si recita: «Ha tutto ben pensato e fis-
sato [...], poi guardo, poi si acciglio e si offusco, poi volse le spalle (fumma
adbara) e si insuperbi (istakbara), e quindi disse (fa-gala): Questa ¢ solo
impressione di sortilegion. Nella sura degli Esseri Strappanti si tratta di
Faraone e si recita: «Ma smenti e disubbidi, poi volse le spalle (wmma

34 Complessivamente cfr. Cor. 7:107-108 e 117; 20:22, 27:10-12; 28:32. Particolarmente
attento alla questione del miracoli mosaici & R, V, 327-328 (commento a Cor. 7:107), che dis-
cute tra I’altro la possibilita di eventi miracolosi successivamente alla conclusione dei cicli
profetici, e dunque anche ai suoi propri tempi, sottolineando in tal caso la possibilita delle sole
karamat, grazie accordate da Dio a prescindere da una Missione.

35 Cor. 17:101 e 51:40.

36 Cor. 7: 109, 10:76 e 43:49.

31 Cor. 27:13.

38 Cor. 28:48. Per I'accusa di magia al Profeta, cfr. 10:2, 11:7, 17:47; 25:8 34:43, 37:14...

39 Giacché spiegano lo piu le due magie come Torah e Corano, gli esegeti di epoca classi-
ca tendono a individuare negli ebrei i negatori del tempo di Mos¢, e finiscono per insistere
sulla malvagita degli ebrei anche al tempo di Muhammad (in quanto essi avrebbero suggerito
ai Qurays$ la domanda: perché non gli fu dato ...?, cft. ad esempio Q, XIII, 194-195, R, VIII,
606 e Aliisi, m. 1270/1854, Rith al-ma*ani, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Beirut 1415/1994 = A, X,
298) oppure sulla malvagita di tutta la Gente del Libro (cfr, S, VI, 420). Altri autori.riportano
una variante di lettura e anziché due magie (sthran) leggono due maghi (sahiran), ovvero Mose
e Muhammad (cfr. Z, 11, 406), 0 anche - o soltanto - Mos¢ ¢ Aronne, perdendo cosi di vista il
rapporto tra cicli profetici (cfr. R, ibidem, B, 111, 307, ¢ IK, 111, 517). Del tutto diversamente,
TA, XVI, 52 pone ’accento sulla ripetitivita o iterazione (takrar), quella “radice della profe-
zia (as! al-nubuwwa)” negata dagli empi di ogni tempo.
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adbara) e corse, e convoco e grido, e quindi disse (fa-gala): Il vostro Signore
supremo sono io»40, Oltre alla particolare forma dei due brani - sequenza
secca di azioni, chiusa dalla dichiarazione del malvagio - spicca la compre-
senza del termine adbara (volse le spalle) applicato sia a Faraone sia al mec-
cano, termine nuovamente riferito a un meccano sdegnoso nel terzo e ultimo
caso di ricorrenza, nella sura coeva delle Scale#!. E colpisce soprattutto nella
descrizione del meccano I’impiego del termine istakbara - si insuperbi - per-
ché altrove, nella sura del Racconto, & I’azione di Faraone: «si insuperbi, lui
e le sue schiere, sulla terra, contro verita»42,

Nel tipico tempo coranico scandito da un ritmo costante, in quella Storia
che ¢ quasi un’astrazione geometrica fatta com’é di ricorsi esatti, continui e
nitidi riflessi di un presente, Mosé ¢ inviato a Faraone cosi come Abramo o
Lot o No¢ o Hud o $alih o altri ancora sono inviati ai loro popoli corrotti, cosi
come Muhammad ¢ inviato agli arabi. E I’esodo degli ebrei, va da sé, ¢ I’e-
gira dei musulmani: non a caso una radice del tutto inconsueta e presente solo
nella sura del Viaggio Notturno serve a rendere sia 1’azione di Faraone sia I’a-
zione dei meccani, dell’'uno che volle scacciare (yastafizza) gli ebrei dalla
terra d’Egitto, degli altri che «per poco non ti spinsero a fuggire da questa
terra per scacciartene (yastafizzina-ka)», come il Signore riveld al Profetas3,

Figura dei primi antagonisti di Muhammad, Faraone con la sua gente ripe-
te inoltre i medinesi riottosi. L’associazione ¢ assai diretta nella tarda sura del
Bottino, dove si legge che degli iniqui medinesi «avverra come della gente di
Faraone che smenti i segni di Dio, e Dio li colpi perché Dio & forte, violento
al castigon#4. Piu sottile e densa di contenuto & la sura del Limbo quando
afferma che gli egiziani imputarono a Mosé la sciagura dell’Egitto: «Cosi
colpimmo la gente di Faraone con sterilita e carestia di frutti, nella speranza
che riflettessero. E quando giunse loro il bene dissero: Nostro ¢ questo!
Mentre se li colpiva il male ne traevano cattivo auspicio (yatayyari) contro
Mose e quelli che erano con lui. Ma in verita il loro cattivo auspicio (4 ‘iru-

40 Rispettivamente Cor. 74:21-25 ¢ 79:21-24.

41 Cor, 70:71.

42 Cor. 28:39; cfr., come uniche ricorrenze singolari oltre a queste, I’azione che Dio impu-
ta a [blis (istakbarta, 38:75 e 39:59) e a un’anima giunta al Giudizio e votata alla dannazione
(ancora istakbarta, 70:71). Sull’istikbar di Faraone, in rapporto a Dio, al-mutakabbir, vedi
meglio al paragrafo seguente,

43 Rispettivamente Cor. 17:103 e 17: 76. La terza ricorrenza della radice, in 17:64, con-
cerne Iblis (sulla cui assimilazione a Faraone vedi in seguito).

44 Cor. 8:52.
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hum) era presso Dio, anche se i piti di loro non sapevano»?s. E’ un’idea - e,
coerentemente, una terminologia - che ritornera nella sura medinese delle
Donne, dove il cattivo auspicio & imputato a Muhammad dagli abitanti di
Medina: «Quando tocca loro un bene dicono: Viene da Dio, e quando tocca
loro un male dicono: Viene da te. Rispondi: Tutto viene da Dio. Ma che ha
dunque questa gente che quasi non comprende discorso alcuno?»4 La paren-
tela stretta tra i due versetti, dunque la parentela tra tutti gli oppositori dei
profeti e del Profeta che non colsero la piena autorita di Dio su ogni evento,
¢ messa a fuoco dall’esegesi. Scrive ad esempio Zamah3arl, propenso qui
come altrove alla sinossi, che gli ebrei di Medina attribuivano a Dio ogni pro-
speritd o fertilita, e invece imputavano a Muhammad ogni afflizione e steri-
lita del suolo dicendo che portava sfortuna. Zamahsari associa subito i medi-
nesi a Faraone e alla sua gente, e inoltre agli altri ottusi del passato che sfer-
rarono la stessa accusa contro i loro profeti: come il popolo di Salih - «abbia-
mo tratto cattivo presagio (tatayyarna) contro di tex - e gli abitanti delle Citta
«abbiamo tratto cattivo presagio (fatayyarna) contro di voin?7,

3. Faraone e ['unicitd

Il Corano disegna D’interlocutore di Mosé con i tratti della centralita e
della singolarita. Innanzitutto perché rivelazioni della prima ora, le sure degli

45 Cor. 7:130-131.

46 Cor. 4:78, cfr. 41:50; in effetti la stessa sura del Limbo procede rammentando che quan-
do sulgli egiziani «cadde I’ira del Signore, dissero: O Mosé invoca per noi il tuo Signore [...].
E quando stornammo da loro la nostra ira [...] ecco che essi violarono le loro promesse» (Cor.
7:134-135); e anche la sura degli Ornamenti d’oro dichiara che «infine li colpimmo con il
castigo affinché, forse, tornassero a Noi. Dissero: Mago! Prega per noi il tuo Signore [...] e
noi ci lasceremo guidare. Ma quando allontanammo da loro il castigo, ecco che essi ruppero il
Pattox (43:48-50). Tali versetti si trovano in diretta relazione con molti altri versetti simili,
dedicati all'uomo in genere: «Quando un male tocca I'uomo egli Ci invoca, e quando poi gli
accordiamo un favore si dice: ‘Mi & concesso perché Dio mi conosce» (39:49); oppure:
«Quando un male tocca ’'uvomo egli invoca il Signore pentito, e quando Iddio gli ha accorda-
to un favore dimentica le sue invocazioni di prima» (39:8). Su questo rimando ancora a //
Corano e il male, 34-39.

47 Come rammentano le due sure pitt antiche della Formica (27:47) e Ya-Sin (36:18). Z, I,
527; cfr. R, IV, 146 e soprattutto V, 344-345 (commento a Cor. 7:131). Sulla pratica araba
pagana della fira (o tavr), sul suo rapporto, etimologicamente evidente, con il volo degli
uccelli, sulla sua condanna da parte della Tradizione in quanto auspicio nefasto (fa '/ esprime-
rebbe invece I’ornitomanzia in senso neutro), rimando a T. FAHD, La Divination arabe, FEtudes
religieuses, sociologiques et folkloriques sur le milieu natif de I'Islam, Paris 1987, soprattutto

436-439.
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Esseri strappanti e Ta-Ha%, lo prevedono destinatario unico del profeta,
essendo invece Consuetudine che i profeti siano inviati a un gruppo#. La
necessita di un destinatario plurale ¢ rilevata, tra gli altri autori, da Razi, il
quale apre il commento alla sequenza di inviati contenuta nella sura del
Limbo con il seguente schema di profezia: “Dio & colui che invia (mursil), il
profeta (rasil) € colui che € inviato (mursal), e il destinatario dell’invio (mur-
sal ilay-hi) ¢ la comunitaso, Questa ¢ la norma; I’invio dichiarato a una sola
creatura - «va’ ora da Faraone che ¢ ribelle»s! - costituisce pertanto un’ano-
malia, un caso a parte nella divina abitudines2.

Dei molti segni che il Signore mostrd e mostra nel cosmo e nella
Scrittura’3, Faraone € un segno (aya). Recita la sura di Giona che «sul punto
di essere inghiottito dalle acque Faraone disse: Ora credo che non ¢’¢ altro
Dio se non quello in cui hanno creduto i figli di Israele, ¢ io sono tra i dati a
Dio (muslimin). Solo ora? Mentre ti ribellasti, prima, e fosti tra i corruttori!
Ma pure, oggi, Noi ti salveremo nel tuo corpo (badan), perché tu sia un segno
(aya) per chi succederd a te»s4. Tra i personaggi coranici, Faraone spartisce

48 Come si ¢ gia visto, si tratta di Cor. 79:17 (sura primo-meccana) e 20:24 (cfr. 20143 e
47, sura secondo-meccana). Altrove risulta invece inviato agli Al Fir‘awn, la gente di Faraone
(54:41-42, secondo-meccana), e 8:52 ¢ 54 (medinese, qui inviato insieme ad Aronne) e anco-
ra risulta inviato a Faraone, Haman (sul quale vedi innanzitutto G. Vajda, Haman, EI, 111, 110
e cfr. in seguito) e Qartn (il Core di Num, 16, sul quale vedi innanzitutto D.B. Mac DONALD,
Qarin, EI, 1V, 673) in Cor. 40:24.

49 Un gruppo definito per nome, come Gest inviato ai figli di Israele, Salih inviato ai Tamid,
Su‘ayb ai Madyan o alla gente (ashab) di al-Ayka, Hud agli ‘Ad, cfr. rispettivamente Cor. 61:6,
7:73, 7:85, 26:176-177, 7:65; oppure un gruppo indefinito: il loro popolo (gawnz) come nel caso
di Nog, Abramo, Lot, Giona o Elia, cft. rispettivamente Cor. 11:36 ¢ 38, 6:78-79, 7:80-81, 10:98
e 37:123-125; o la sua gente (ahf) come nel caso di Ismaele, cfr. Cor. 19:54-55.

S0 R, V, 196, commento a Cor. 7:3.

51 Cor. 79:17 e 20:24,

32 Questa singolarita della figura coranica di Faraone lo accosta in effetti ad altre figure
coraniche, comunque assai meno tematizzate: 1’anonimo nemico di Abramo - Nimrod secon-
do la gran parte dei commentatori - ¢ inoltre Golia nemico di Davide, ¢ la regina di Saba nella
storia di Salomone; cfr. rispettivamente Cor, 2:258, 2:251, 27:22-44.

33 Per una ripartizione ragionata dei passi coranici dedicati alla dottrina dei segni, vedi in
generale R, CASPAR, Theologie musulmane, 11 (Le credo), Pontificio Istituto di Studi arabi e
d’islamistica (PISAI), Roma, 1999, 3-5.

34 Cfr. Cor. 10:91; cfr. 43:56 (sura degli Ornamenti d’oro, cronologicamente precedente)
dove Faraone congiuntamente al suo popolo ¢ detto un esempio (matal) per i posteri. Sulle pit
antiche tradizioni musulmane relative a questo versetto rimando alle notizie raccolte da R.
Torrowl, Il Faraone nelle tradizioni islamiche. Alcune note in margine alla sua conversione,
in «Quaderni di Studi Arabi», 14 (1996), pp. 19-30, con ampia annotazione bibliografica.
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lo statuto di segno al singolare soltanto con Gesus, e con I’incredulo che
«passO presso una citta distrutta e disse: Potrebbe mai Iddio far risorgere una
citta morta?», come si legge nella sura della Vaccasé. Nella precisa corri-
spondenza di parole ¢ significati che caratterizza il dettato coranico, quel che
accomuna i tre uomini e rende ciascuno specchio della singolarita degli altri
¢ senza dubbio I’idea di una morte non definitiva, transitoria o parziale e
incompleta. Gesu € segno perché muore e viene innalzato a Dio%7, I’anonimo
personaggio della sura della Vacca ¢ segno perché risorge, incorrotto assieme
al suo cibo, dopo cent’annis8. Quanto a Faraone, € segno perché resta un
corpo privo di spirito, sottratto alla degenerazione ma senza il soffio vitale,
oppure senza abiti, o senza la corazza d’oro che lo rendeva riconoscibile tra
tutti, o senza ’armatura corta che era solito indossare, brillante come perla;
unico tra la sua gente, & salvato o recuperato dalle profondita del mare, gal-
leggia oppure ¢ messo da parte all’asciutto su un luogo rialzato%, o su una
spondaf?, affinché gli ebrei, vedendolo, concordino sulla sua fine nonostante
’antica potenza. Tutto questo nelle estensioni proposte dai commentatori6!.
La nozione di singolarita ha conseguenze gravi nel contesto coranico; se
Uno e Unico & Dio%2, la singolarita non pud non rimandare alla divinita. E in
effetti Faraone appare per certi versi prossimo alla figura divina, ad esempio
nelle definizioni che da di se stesso. Nella sura del Racconto, egli osserva
rivolto al suo Consiglio: «Non conosco per voi altro dio al di fuori di me»;
allo stesso modo, nella sura dei Poeti, minaccia Mos¢ dicendo: «Se prende-

35 Cfr. Cor. 19:21. Sul segno al singolare costituito da Gesil ma anche da Maria e Gesu
congiuntamente, rimando ai miei La Vierge Marie dans le Coran, in «Revue de I’histoire des
religions», 214-1(1997), 57-103 e La storia di Maria nel Corano. Una sopravvivenza del mito
dell’androgino?, in «Annali di Ca’ Foscari», serie orientale 28, XXX VI (1997), 83-97.

56 Cor. 2:259. Ricordo che, sebbene il Libro narri della Gente della Caverna una vicenda
simile a questa, la Gente medesima non ¢ definita esplicitamente segno (piuttosto lo ¢ il per-
corso compiuto dal sole davanti alla caverna), cfr. 18:17.

57 Cfr. Cor.3:55 (mutawaffi-ka wa rafi ‘u-ka).

58 Cfr. nuovamente Cor. 2:259.

59 Con la variante di lettura nunhi-ka anziché nunaggi-ka.

0 Qra con la variante nunahhi-ka.

61 Cfr. B, II, 245-246, S, 1V, 386, Q, VIII, 232-233, TA, V, 166-167, tutti piuttosto simili.
E vedi le specificazioni di R. PARET, Le corps de Pharaon signe et avvertissement pour la
posterité (Sourate X:92), in «Etudes d’Orientalisme dédiées a la memoire de Lévi-Provengal»,
Paris I, 1962, 235-237. )

62 Valga per tutti I'esempio offerto dall’antica sura detta del samad o del tawhid o dell’ililas

(Cor. 112).
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rai un altro dio al di fuori di me, ti porrd tra le prigioni»®3. Nella sura Ta-Ha
chiede a Mosé e ad Aronne: «Chi ¢ il vostro Signore?», e nella sura degli
Esseri Strappanti risponde: «lo sono il vostro Signore (ana rabbu-kum)
supremont4. Ana rabbu-kum, lo sono il vostro Signore. A prescindere dalle
parole di Faraone, € ovviamente un’espressione che Dio riserva a Se stesso:
«lo sono il vostro Signore, adoratemi!», recitano infatti, all’unisono, le sure
coeve dei Profeti e dei Credentiss.

Nel Corano intero, Faraone & I’unica creatura che reclama la divinita per
sé; e sulla sua parola autolatra, peccato sommo, ’esegesi insiste volentieri.
Quando commenta la professione di fede dei maghi nella sura del Limbo -
«crediamo nel Signore del creato, il Signore di Mosé e di Aronne»%¢ - ricor-
da ad esempio Tibrisi che i maghi dovettero specificare a quale Signore del
creato si riferivano, perché 1’uditorio avrebbe potuto fraintendere: infatti
Faraone si fregiava dello stesso titolo¢”. E Razi specifica: “quando 1 maghi
dissero: Crediamo nel Signore del creato, Faraone penso che si riferissero a
lui; quando dissero: 11 Signore di Mos¢, egli penso ancora che si riferissero a
lui, in quanto era il signore di Mos¢; ma quando aggiunsero: E di Aronne, il
dubbio si dissipd e tutti seppero che i maghi negavano Faraone e professava-
no fede al Dio celeste”¢8,

Commenti come questi lasciano trapelare un punto importante: quando il
Libro arabo tratta di Faraone, lo avvicina evidentemente a Dio. Ma non per-
ché veicoli sbadatamente un deposito estraneo; piuttosto perché vuole farne
il massimamente empio, il sacrilego oltre misura, colui che somiglia a Dio
perché si crede ed ¢ creduto Dio. In questo senso vanno intesi 1 molti - trop-
pi - parallelismi tra le due figure, individuabili facendo attenzione alla lessi-
cologia impiegata dal Libro, oltre che al suo contenuto.

Un esempio ¢ nella sura del Limbo quando Faraone dichiara, riferendosi
agli ebrei: «Noi siamo vittoriosi sopra di loro (fawqa-hum qahirin)». Assai
similmente, nella sura coeva delle Greggi, Dio si dichiara «il Vittorioso sopra
(al-gahir fawqa) i Suoi schiavi»®?, essendo del resto la sovrana potenza una

63 Cfr. rispettivamente Cor. 28:38 e 26:29.

64 Cfr. rispettivamente Cor. 20:49 e 79:24. Il rapporto tra tutti i quattro versetti & suggerito
esplicitamente dall’esegesi, cfr. ad esempio Z, IV, 682-683.

65 Cor. 21:92 € 23:52.

66 Cor 7:121-122; cfr. 20:70.

67 TA, IV, 256.

68 R, V, 338; piu concisi ma nello stesso senso anche T, IX, 16 e B, II, 103.

69 Rispettivamente Cor. 7:127 e 6:18 ¢ 61, uniche ricorrenze di qahir.
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Sua prerogativa”. La medesima sura porta un altro esempio, il quesito del
Consiglio d’Egitto a Faraone: «Lascerai tu che Moseé e la sua gente portino la
corruzione (yufsidii) sulla terra»? Quesito che riecheggia quello posto a Dio
dagli angeli appena informati della creazione dell’uomo, nella sura della
Vacca: «Vuoi mettere sulla terra chi vi portera la corruzione (yufsidu]™» .
Una coincidenza ulteriore. Secondo le sure del Limbo e dei Poeti, i maghi
chiesero a Faraone quale ricompensa avrebbe riservato loro se avessero trion-
fato su Mosé, e Faraone rispose: «sarete tra { miei favoriti (mugarrabin)»,
ovvero, letteralmente, tra i vicini, tra coloro che si trovano vicino a me’2, Ora,
la stessa perifrasi designa altrimenti le creature che Dio ha avvicinato a Sé:
Gest nella sura della Famiglia di ‘Imran, inoltre, nell’antica sura dell’Ora
che Cade, i credenti votati ai Giardini dell’Aldila. D’altra parte, gli
Avvicinati per eccellenza (al-mugarrabin) sono i Cherubini, gli angeli del
piti alto grado’. E ancora un’altra convergenza notevole ¢ la negazione razio-
nale che sia Dio sia Faraone proferiscono contro i loro nemici: nella sura
della Conversione, Dio nega (aba) i cristiani «che vorrebbero spegnere la Sua
luce con gli aliti delle loro bocche»; nella sura Ta-Ha, Faraone nega (aba)
tutti i Segni di Dio”s. Ma soprattutto Faraone & superbo cosi come & superbo
Dio’6. Recita la sura del Racconto che egli «si insuperbi (istakbara), lui e le
sue schiere, sulla terra, contro verita» ; e lo confermano le coeve sure di
Giona - «e si levarono superbi (istakbari) € furono un popolo scellerato» - €
del Ragno - «e Qartn e Haman e Faraone si levarono superbi sulla terra, ma

non sfuggirono all’Ira»™.

70 Come consegue dalla frequenza del sostantivo di forma intensiva gahhar, sempre appli-
cato a Dio: cfr. Cor. 12:39; 13:16; 14:48; 38:65; 39:4 e 40:16.

71 Rispettivamente Cor. 7:127 e 2:30. Considerando la prossimita cronologica (cfr. sopra,
nota 23), credo che la coincidenza lessicale tra i due versetti non possa considerarsi casuale.

72§ tratta di Cor. 7:113 € 26:42, pressoché identici.

73 Rispettivamente Cor. 3:45 e 56:88 (cfr. 56:10).

74 Cor. 4:172 (dove i Cherubini si trovano in rapporto a Gesu), € 83:28.

75 Rispettivamente Cor. 9:32 € 20:56. Sull’analoga negazione di Iblis cfr. Cor. 2:34, 15:31,
20:116 (e vedi in seguito), degli increduli e dei colpevoli cfr. 17:89 € 99 e 33:72; su chi nega
il cibo all’ospite cfr. infine 18:77. Sul senso della radice ‘by, e sulle sue ricorrenze nel Libro,
cfr. Il Corano e il male, 20. '

76 Cfr. Cor. 59:23; il Superbo, al-mutakabbir, € 1’11° nome nella pil condivisa lista dei 99
nomi divini, cft. L. GARDET, al-Asma’ al-husna, El, I, 714, e, in italiano, A. SCARABEL,
Preghiera sui nomi piu belli, Genova 1996, 9 e 41.

77 Rispettivamente Cor. 28:39, 10:75 ¢ 29:39.
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Nel Corano Faraone, si & gia detto, & un uomo che somiglia a Dio: pro-
nuncia la parola autolatra e inoltre imita il Creatore nel Suo essere. Ma gli
autori dei grandi commentari classici - lontanissimi dalla soluzione monisti-
ca di altri’® - non lo rilevano?. Pensare |’ imitazione di Dio lj sconcerta, li inti-
morisce, € cosl, per pia reticenza, dove possono nascondono le suddette con-
vergenze terminologiche, e dunque concettuali, tra I’Egiziano e la Divinita.
Ad esempio, quando glossano la superbia di Faraone nella sura di Giona, vi
individuano generalmente un’eccedenza rispetto a condizioni abituali o pre-
cedenti, sue proprie o del suo popolo: Ibn Katir legge /’istikbar come un
sovrappiu di corruzione che egli introdusse in terra insieme ai Su0;i80,
Tabataba’T come la presunzione di poter scampare al Giorno del Giudizio®!,
Baydawi insiste sulla tecnica eccelsa della costruzione che Faraone persegui
per garantirsi allora e sempre fama di grandezza (ta ‘zim)s2.

Leggendo i commenti alla figura di Faraone, si ha spesso I’impressione
che gli esegeti pensino alla Divinitd, ma che poi, trovando I’idea raccapric-
ciante e tanto piu inadatta ad essere diffusa, la allontanino. Assai di rado, e
solo quando il contesto del Libro lo consente, questo andirivieni tra il pensa-
to e il proponibile si placa. E’ quel che accade nei commenti alla sura del
Racconto, dove Faraone «si insuperbi (istakbara) [...] sulla terra contro veri-
ta (bi-gayr hagq)»®. Sorretti in questo caso dalla violazione di verita impu-
tatagli, soprattutto gli esegeti propensi ad argomenti di tipo razionale, come
ZamahSari e Razi, non temono di evidenziare la delicata associazione con il
Superbo, € spiegano che la superbia secondo verita (bi-al-haqq) ¢é soltanto di
Dio, il Superbo nella realtd vera (hagiga), il Soverchiante in grandiosita
(kibriya’), mentre la superbia di chiunque altro eccetto Lui & superbia contro
verita”84. Tra gli altri, Razl aggiunge una rivelazione extra-coranica: “La

78 In particolare dalla lettura proposta da Ibn “Arabi, che spinge le posizioni del tasawwuf

alle estreme conseguenze, cfr. D. GRriL, Le personnage coranique de Pharaon d'aprés I'inter-
pretation d’Ibn ‘Arabi, in «Annales Islamologiques», 14 (1978), 37-57.

79 Per un riscontro su Cor. 7:127, cfr. Z, 1I, 137-138; R, V, 340-343; TA, IV, 257-258; Q,
VII, 167-168; IK, II, 319-320; S, 111, 516-517; A, V, 30.

80 IK, III, 514 .

81 TABA, XVI, 37-39 (cfr. T, XX, 49 ¢ IK, III, 514), il quale evidentemente guarda non
solo alle parole dei convertiti nel versetto successivo (cfr. Cor, 7:125 «Certo noi ritorneremo
al nostro Signore»), ma anche a Cor. 28:39 («si inorgoglirono lui e le sue schiere, sulla terra,
contro veritd, e si illusero che non sarebbero mai stati ricondotti a Noi»).

82 B, I11, 305. Su Faraone costruttore vedi al paragrafo seguente,

83 Cor, 28:39.

84 R, VIII, 600; cfr. Z, I11, 401 ¢ A, X, 290.
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grandiosita ¢ il Mio manto, I'immensita (‘azama) ¢ il Mio velo, scagliero nel
Fuoco chiunque Mi spogli dell’una o dell’altra”ss. Altri autori, come Qurtubi
e Baydawi, restano piu cauti; quando rendono I'istikbar di Faraone con il
ta‘azzum, alterigia, la fierezza di sé86, senz’altro pensano all’imitazione del
Signore, che ¢ a/-‘azim, I'lmmenso o I’Eccelso, ma il filo che tessono & sot-
tilissimo8?,

4. Grandezze e altezze

Quell’annesso dell’unicita divina che ¢ la superbia avvicina Faraone a
un’altra unicita, perversa e traviata, quella di Iblis®8. Scorrendo la storia cora-
nica di Faraone, guardando ancora al contenuto e alla terminologia insieme,
non si puo non correre indietro alla vicenda di quell’unico angelo che si insu-
perbi (istakbara), rifiuto (aba) e si escluse da coloro che si prostrarono
(sagidim) di fronte ad Adamo, per minacciare infine la discendenza della
nuova creatura®?. Un calco esatto dell’Egiziano, che rifiutd (aba), si insuper-
bi (istakbara), e a sua volta minaccio i maghi prostrati (sagidin) di fronte a
Mosé. «Rivelammo a Mosé: Getta ora la tua verga! Ed ecco, essa divoro i
loro menzogneri incantesimi. [...] Gli incantatori si gettarono a terra prostra-
ti e dissero: Crediamo nel Signore del creato, il Signore di Mosé e di Aronne!
Disse Faraone: Avete creduto prima che io ve ne dessi il permesso? Vi fard
tagliare a ciascuno alterni una mano e un piede, e poi vi fard crocifiggere
tutti»®. Cosi recita la sura del Limbo, introducendo con la prostrazione dei

85 Con la variante ‘izza anziché ‘azama, questo hadit qudsié accolto da Darimi e Ibn Maga,
e anche da [bn Hanbal, cfr. A. J. WeNSINCK, Concordance et Indices de la Tradition musul-
mane, Leiden 1988 (1a ed. Leyde 1936), II, 251.

86 Q, XIII, 191, e B, I1I, 305.

87 Si noti appunto la corrispondenza ctimologica tra ta ‘azzum ¢ ‘azim. Il nome divino
‘azim (il 34°), compare nel Libro cinque volte (valgano come esempi significativi Cor, 2:255
e 42:4).

88 Sull’assimilazione di Faraone a Iblis nella storiografia antica e in particolare nelle sto-
rie dei profeti, in quanto essi furono i due esseri piu odiati da Gabriele, cfr. ancora Tottoli,
Faraone, 23.

89 La storia dell’angelo - un ginn secondo alcuni commentatori - & narrata in Cor: 2:30-34,
7:11-18, 15:31-38, 17:61-62, 18:50, 20:116 e 38:74-85. Sulla sua azione di superbia vedi in
particolare 2:34, 7:13 ¢ 38:74 e 75; sulla superbia e la trasgressione di chi non crede nel
Giudizio cfr. 40:27 e 35, 16:29, 39:72, 39:71, 40:76; sulla superbia che impedisce la fede,
16:22, 23:67, 31:7, 35:43, 45:7, 63:5, 71:6; sui superbi, che Dio non ama, 16:23.

%0 Cor. 7:117-124. Si noti che la minaccia di Faraone in Cor. 7:124 ¢ resa con un imper-
fetto energico come quella di Iblis in Cor. 7:16-17.
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maghi un elemento nuovo ad altra letteratura religiosa, genuino e autonomo,
e intenzionalmente sinottico. Anche altrove Faraone somiglia a Iblis, e in
modo sorprendente: nella sura degli Ormamenti d’Oro 1’Egiziano si dichiara
migliore (hayr) di Mosé davanti al proprio popolo, cosi come Iblis, nella sura
del Limbo, si dichiara migliore (hayr) di Adamo davanti al Signore?!. E gli
somiglia perché a entrambi Dio tolse il posto in cui risiedevano; secondo la
sura del Viaggio Notturno, Dio privo Faraone dell’Egitto per donarlo agli
ebrei: «Abitate (uskunil) questa terra», disse; cosi come privo Iblis del
Giardino che dono ai progenitori, secondo la sura della Vacca: «Abita
(uskun), tu e la tua compagna, questo giardino»%2,

Ravvisando «in Faraone un calco di Iblis - e nei maghi prostrati un calco
degli angeli ubbidienti, nonché Adamo in Mosé - la storia di Faraone assume
certo un senso piu pieno di lezione ( ‘ibra), ennesimo esempio di appello, di
conversione e rifiuto secondo Volonta, ovunque e comunque, sulla terra e in
cielo, anche dove ripugna alla ragione e alla fede. Grazie alla sua analogia
con Iblis, Faraone risulta chiaramente come colui che si oppone al disegno
divino. E’ la creatura, dapprima beneficata, sopra la quale Dio ha eletto altri
negli avvicendamenti del Suo piano, creatura poi corrotta che si dedica a tra-
viare gli uomini allontanandoli dal Sentiero Diritto%. La sua misera fine,
come quella dell’angelo, € segnata: in extremis riconosce la vera fede ma la
sua conversione, se pud considerarsi tale, provoca ’ira divina%; le parole
ubbidienti di Faraone sono inutili, egli non ottiene il perdono ma un sovrap-
piu di empieta%. Inoltre, grazie all’analogia con Iblis € con Dio insieme,
Faraone marca quel luogo dell’immaginazione dove le qualita divine, imbrut-
tite, storpiate dalla creaturalita, tracciano i contorni del falso dio, della crea-

91 Cfr. appunto ’analogia tra I’ «and hayr min-hu, io sono migliore di lui», pronunciato da

Iblis in riferimento ad Adamo in Cor: 7:12, cfr. 38:76, e il simile «am ana hayr min hada, non
- sono io migliore di costui?» pronunciato da Faraone in riferimento a Mos¢ in Cor. 43:52.

92 Cfr. ora I’analogia tra Cor. 17:104 e 2:35.

93 Cfr. le parole di Mosé in Cor. 10:88: «Signore, tu hai dato a Faraone ¢ al suo Consiglio
splendore e ricchezzal...], e cosi dal Tuo sentiero allontanano gli uomini». E cfr. nel contem-
po, per Iblis, Cor. 38:82-85 e 15:39-42.

94 Cfr. Cor. 10:90-91: «Credo ora che non ¢’¢ altro Dio [...}, io sono tra i dati a Dio! [...]
Solo ora? Mentre ti ribellasti, prima, e fosti tra i corruttori!».

95 E’ questa la posizione degli autori propensi agli argomenti razionali: cfr. Z, II, 354; IK,
II, 561; TA, V, 166, R, VI, 296. In effetti |’analogia tra Faraone e Iblis farebbe piazza pulita
delle molte integrazioni e discussioni attorno all’avvenuta conversione di Faraone, sulle quali
cfr. 'intero TotTOLI, Faraone.
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tura che si fa dio in terra; qualitd pur sempre divine, che abbagliano chi non
ha fede salda. Ma i commentatori non ne fanno parola%.

La superbia di Faraone, nel termine arabo che la esprime (istikbar), &
prima di tutto un ingrandimento, un aumento delle dimensioni. Ibn Manzur
(m. 711/1311 0 1312), alla voce Fir ‘awn nel suo grande dizionario, scrive che
si tratta di un titolo onorifico derivato da far ‘ana, ovvero grandezza (kibr),
altezzosita (tagabbur), superbia (takabbur). Ogni profeta ebbe un faraone,
continua il celebre lessicografo appellandosi ad autori antichi, cioé un re del
suo tempo che gli fu nemico; ma nel Corano il termine fir ‘awn si riferisce
sempre al Faraone di Mos¢ che fu il Grande, I’ Altezzoso, il Superbo per anto-
nomasia. Similmente affermano di Iblis che fu il Disperato per antonomasia
quanti fanno di Iblis non un nome proprio ma un epiteto derivato da ablasa,
che vuol dire disperarsi o trovarsi nello sconforto. Dietro le righe, Ibn Manzir
suggerisce inoltre che le singolari dimensioni di Faraone non furono soltan-
to metaforiche: quando rammenta poco oltre ’esistenza di corazze faraoni-
che, cosi dette dalla corazza abitualmente indossata dall’Egiziano - e citata,
si ¢ visto, dai maggiori esegeti, - propone un’immagine ingigantita agli occhi
altrui grazie all’involucro che la contiene ¢ la adomna, ampliata nei contorni,
ispessita; con facile associazione, I’autore aggiunge che Jfir ‘awn vuol dire
coccodrillo in copto??,

L’ingrandimento di Faraone vira verso la connotazione fisica consideran-
do che egli ¢ detto, nel contempo, alto (“alin): «alto in terra, e perverson,
come recita la sura di Giona%; «si ergeva alto sopra la terra», come ribadisce
la sura del Racconto%; e Moseé - rammenta la sura del Fumo - ammoni lui e
il suo popolo affinché non si innalzassero troppo sopra Dio!%, Ma i com-
mentatori vi sorvolano, dimenticando che il Corano conosce bene le grandi
dimensioni-delle creature umane e segnatamente I’enorme corporatura - o I’e-
levatissima statura - degli antichi e ingrati ‘Ad10!. Il motivo & chiaro: I’altez-

96 La somiglianza, a volte sorprendente, tra Dio e Iblis nel Corano & paventata e combattu-
ta sempre dai commentatori, pill 0 meno esplicitamente, per la possibile ricaduta dualista che
comporta. Sugli espedienti messi in atto dall’esegesi per allontanare le due figure, cft, /I
Corano e il male, 20-21 ¢ 71-85.

97 Lisan al-'Arab, Beirut, 1410/1990 (=L4), X111, 323,

98 Cor. 10:83, cfr. 44:31. -

99 Cor. 28:4.

100 Cor. 44:17.

101 Cfr. Cor: 7:69: «vi ha dato una corporatura gigantesca (zada-kum T al-halq bastatan)»;
sulla resa pesantemente fisica della loro dimensione, particolarmente in altezza (dalle dodici
alle sessanta o addirittura cento braccia), altezza pari a quelle delle palme piu alte, cfr. ad
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za & come la superbia un annesso della divinita, perché il Signore si definisce
I’ Alto (al- ‘ali) piti volte nel Libro!02; peraltro, € ancora come la superbia, Ial-
tezza ¢ un annesso della diabolicita, poiché anche Iblis fu alto e grande
davanti a Dio: «Ti sei insuperbito (o ingrandito, istakbarta) oppure sei dav-
vero cosi alto (min al-‘alin)?», gli chiede il Signore nella sura Sad10s, Giacché
si trovano nel terreno minato dell’unicita, gli esegeti evitano il tafsir al-
Qur'an bi-al-Qur'an, quella ricerca intrascritturaria che cosi spesso perse-
guono e che qui si fa rischiosa perché conduce dritto all’analogia tra Dio ¢
Iblis; e forse lo evitano anche perché, se leggessero |’altezza di Faraone - 0
di Tblis - in senso fisico, dovrebbero poi distinguerla dall’altezza di Dio pena
cavilli infiniti sul corporeismo (tagassum), I’attribuzione abusiva al Creatore
di appartenenze creaturali!®.

In generale i commentatori sorvolano anche sulla resa metaforica del-
’altezza di Faraone giacché accennano alle consuete nozioni di superbia e
prevaricazione in tutta rapidita, anche se a volte indulgono a velati paralle-
lismi con la figura divina. Un esempio di questo & offerto da Tabarl, che
spiega alto come soggiogatore (gabbar); e utilizza dunque uno dei nomi che
Dio attribuisce a S¢é nel Corano!%s, Un altro esempio, offerto dal commento
di Ibn Katir, & piu diretto perché insiste sul ruolo antitetico di Faraone: alto
significa anche alto nella considerazione di sé, scrive 1’autore, € fu questo
che allontand Faraone dalla devozione a Dio inducendolo a reclamare per sé
la signoria del mondo; con la rovina dell’Egitto, Dio gli insegno chi era
veramente il Supremo, l’unico Dio Vittorioso!%, Preponderante!®’,

esempio S, I, 485-486, TA, 1V, 223 e Z, 11, 112; aggiunge Q, VII, 151 che erano cosi pesan-
ti da sprofondare nel terreno quando camminavano. Altri, come IK, II, 301, leggono invece la
grande dimensione come abbondanza del favore divino in generale (questa possibilita ventila-
ta anche in TA, loc. cit., e in R, V, 301-302).

102 Questo nome divino (il 37°) compare nel Corano sette volte; valgano come esempi
Cor31:30 ¢ 40:12. i :

103 Cor, 38:75.
104 a grande questione &: i Nomi Lo descrivono o Lo determinano? In effetti gli autori qui

considerati, quando non si ispirano all’i ‘tizal ¢ sono dunque contrari al tagassum per imposta-
zione dottrinale, risentono comunque della reazione anti-letteralista a$‘arita, sulla quale riman-
do in generale a D. GIMARET, La doctrine d'al-Ash‘ari, Paris 1990, 254-257 ¢ 324 (per con-
verso, dello stesso autore, cfr. lintero Dieu a ['image de ['homme, Paris 1997) ¢ a L. Gardet -
M.-M. ANAWATI, Introduction a la théologie musulmane, 3a ed. Paris 1981, la ed. 1948, 154-
155 (per la posizione di Bigillani) e 183 (per la posizione di Guwayn).

105 T, XI, 104 (cfr. TA, VII, 328). Su questo nome divino (il 10°) cfr. Cor. 59:23.

106 1] nome gahir (cfr. al-gahhar), 16° nella lista pit condivisa, compare nei versetti gia

citati Cor. 6:18 ¢ 61.
107 Sul nome galib, che non compare nella lista ortodossa, cfr. Cor. 12:20.
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[mmenso!%8, Forte'9, Potente!'? ¢ Violento nell’iral!’. Particolarmente inte-
ressante & Tibris, che sottolinea la corrispondenza tra grandezza e altezza
coniugandole all’idea di eccesso (isrdf). Osserva ’autore §i‘ita che Faraone
fu alto, cioé superbo, trasgressore e ribelle in Egitto e nei dintorni, ¢ inoltre
smodato e prevaricatore in quanto, reclamando per s¢ la signoria del mondo,
eccedette il limite della disubbidienzall2.

5. L'eccesso di Faraone

‘ A ben vedere, la nozione di eccesso ¢ fondamentale nella figura coranica
di Faraone. Si tratta senz’altro di un eccesso di essere: figura dell’idolatra
meccano, del medinese musulmano o ebreo, egli € il nemico che il Signore
pose accanto al profeta Mose, e inoltre € per i posteri un segno che nega I’as-
solutezza della morte; pit grande del consueto, pit alto del :consueto, ¢ dia-
bolico e divino a un tempo. Ma il suo eccesso sta anche, e soprattutto, nel-
’eccesso di azione.

Secondo la sura del Racconto, Faraone, dopo aver dichiarato di non cono-
scere, per il suo popolo; altro dio al di fuori di sé, si rivolse-al fido Haman e
disse: «Accendimi un fuoco sull’argilla, e fammi una torre, cosicché io possa
salire fino al dio di Mosé»!13, Si tratta di un passo molto interessante, innan-
zitutto per 1’espressione «accendimi un fuoco (awgid) sull’argilla (tin)».
Considerando il fuoco che fonde o consuma (wagd o wuqid) sinonim6 del
fyoco che illumina (ndr), come propone il lessicografo [bn Manzur'!é, la
richiesta di Faraone richiama subito due azioni creative primordiali:' la crea-
zione dei ginn - e di Iblis - a partire dal fuoco!!5, e la creazione dell'uomo a
partire dall’argilla!'é. Voler porre nel mondo quel che non ¢’¢ sovrapponen-
do il fuoco all’argilla ¢ imitare quel che fece il Signore, €, di piu, € volonta

108 Sy ‘azim vedi sopra, nota 87.

109 Oawi ¢ epiteto di Dio in Cor. 11:20.

110 ‘4z, 9° nome divino nella lista ortodossa, ¢ frequentissimo nel Libro; cfr. Cor. 2:129
3:3, 4, 62; 5:118, 11:66... ,

W1 Sadid al-mihal, espressione che compare in Cor. 13:13. L'intero brano sta in IK, 111, 501.

112 TA, V, 161; disattenti all’idea di eccesso B, I1I, 294; Z, I1, 350; R, V1, 289, Q, XIII, 165

113 Cor. 28:38. , T

U4 14, 111, 465.

115 Cfr. Cor. 15:27 € 55:15 per i ginn, ¢ 7:12 per Iblis.

116 L’u.omo ¢ detto creato dall’argilla in Cor. 6:2, 23:12, 32:7, 37:11; ma altrove & detto
creato variamente da acqua, da fango impastato, da terra, da polvere del suolo, da un grumo di
sangue o da una goccia di sperma.
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di superarLo creando le due stirpi - uomini € ginr.l : in‘sieme.:, in una volFa
solall”. Prevedibilmente, i commentatori della classicita islamica non 1Il'um1-
nano I’iperbole; e anzi la riducono a un’operazione .umile, per (_quanto inge-
gnosa, la cottura del mattoni: “Quel che Faraone chiese a Harr?an fu cbe gli
fabbricasse dei mattoni”, spiegano in coro, richiamando probabllmegte 1 mat-
toni della torre di Babele!!8, Perd non restano indifferenti all’espressione par-
ticolarissima utilizzata dal Libro, ne rilevano il tono alto, adeguatq gl parlgre
dei superbi, e la sottolineano come un grande eserppio dell’lrzxm{tgbxle
Eloquenza. E a volte finiscono per restituire almeno in parte aIl'Eglzlano
quel ruolo, cosi simile al ruolo divino, di inventore o produttqre 0 gmovrato-
re!19 del quale il Corano, con raffinatezza estrema,‘ lo accusa; mfat?x, aggiun-
gono in molti che Faraone fu il primo a cuocere 1 mattopl ca edlﬂcare per
mezzo di mattoni!20, Similmente, quando Faraone minaccia di «tagliare a cia-
scuno alterni una mano e un piede» e di «crocifiggere tutti», nella sura del
Limbo!2!, molti dichiarano che egli fu il primo ad applicare le due pene!22.
L altro grande elemento di spicco nella sura del Racconto, la torre, ovve-
ro il palazzo o il castello (sarh), ¢ citato anche nella sura del Pefdonatore:
«Haman, costruiscimi una torre, che io possa per avventura' raggluggefe l.e
corde, le corde del cielo e salire fino al Dio di Mosé»!23. E r1§chegg1a I’epi-
teto «re dai saldi pilastri», o dai pali o dai picchetti o dai cavicchi ben con-
ficcati nel suolo (awtad), riservato a Faraone nella sura Sad e nella piu anti-
ca sura dell’Aurora!24. Sia o non sia un’eco della torre di Babele, della. qua1§
non ricorrerebbe altrimenti menzione nel Corano!Z, I’edificio solido di

117 [ effetti I’espressione «accendimi un fuoco sull’argillay», con ‘l’idea di. un incend.io del-
I’argilla ovvero della materia dell’uomo, potrebbe anche richiamare il fuoco infernale riserva-
to alle creature umane empie, € quindi, ancora, una volonta di superamento dell’operato dlYl-—
no quanto al Castigo, che I'Egiziano accelererebbe realizzandolo non nell’Oltre ma nella vita
di quaggiu. o - ‘ . .

118 Cfr. Genesi, 11, 3: “Si dissero quindi gli uni con gli altri: Venite, facciamo dei mattoni
e cuociamoli al fuoco”. o ”

119 Per richiamare i grandi nomi della Creativita: al-badi* (95° nome, cfr. Cor. 2:117 ¢
6:101), al-bari’ (13°, Cor. 59:24 ), al-mubdi (59°, Cor. 33:37).

120 T, XV, 49; cfr. Z, 111, 401; R, VIIL, 600; Q, XIIL, 191 TA, VII, ;’;47; TABA, XVJ, 37.
Invece IK, 111, 513 e A, X, 288 omettono il discorso sull’invenzione dei mattoni.

121 Cor. 7:124.

122 Valgano per tutti T, XI, 16; S, 111, 515, Z, I, 136 e A, 'V, 28. -

123 Cor. 40:36-37; lo stesso termine sarh designa in Cor. 27:44, terza e ultima ricorrenza,
il palazzo della regina di Saba.

124 Rispettivamente Cor. 38:12 e 89:10.

125 Come afferma A.J. Wensinck [G. Vajda), Fir‘awn, 110.
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Faraone ripete nella Storia le grandi opere di altri colpevoli: «Non hai visto
quel che fece il Signore della gente di ‘Ad, a Iram dalle alte colonne che non
aveva pari in tutta la terra? E della gente di Tamid, che spaccava rocce nella
vallata? E di Faraone, re dai saldi pilastri? I quali tutti si ribellarono a Me, su
tutta la terray, € detto!2s,

Nel dettato coranico, ’azione umana del costruire (bunyan) € una grave
colpa: afferma la sura della Conversione che «Dio non guida la gente iniqua.
L’edificio (bunyan) che si sono costruiti (banaw) sara permanente fonte di
dubbio nei cuori»!??, Il dubbio nei cuori € senz’altro il dubbio sull’Unicita
con la lusinga dell’autolatria, perché I’edificio stanziale ed elevato ¢ stretta
pertinenza del Signore in quanto rimanda alla creazione di cieli e monti:
«Siete voi piu difficili da creare o il cielo che Egli ha edificato (bana)? Ne ha
innalzato la volta, e I’ha forgiato [...] E ha fissato solide le montagne», si
legge ad esempio nell’antica sura degli Esseri Strappanti!28. Quel che rende
la torre di Faraone un abuso massimo, in chiara rivalita con I’opera di Dio, &
la presenza dei pilastri o pioli. Oltre che nell’epiteto dell’Egiziano, citato in
due sure della prima ora, essi ricorrono infatti, caso terzo e ultimo, nella sura
altrettanto antica dell’Annuncio: «Non abbiamo Noi fatto della terra un’ama-
ca e dei monti pioli alti (awtad)? [...] E sopra a voi costruimmo (banayna)
sette saldissimi cieli»!?9. La creatura che edifica solidamente attenta dunque
alla creazione, imita I’Altissimo e rivaleggia con Lui perché aggiunge sulla
terra quel che Egli non vi ha messo. In particolare 1’edificio di Faraone, in
quanto connesso all’altezza e alla superbia - ovvero all’ingrandimento - del
costruttore, si rivela come una peccaminosa alterazione delle dimensioni del
mondo, ampliamento abusivo dei contorni veri e reali della terra: osserva acu-
tamente TibrisT che Faraone e il suo esercito elevarono se stessi oltre la misu-
ra (miqdar) della terra, e alteri si distolsero dalla verita (o realta, hagq)!3.

Alla luce di questo, le parole della buona moglie di Faraone, nella sura
medinese della Dichiarazione di Illiceita, acquistano un significato forte:

126 Cor. 89:6:11.

127 Cor. 9:110.

128 Cor. 79:27-33; gli esempi simili sono molto numerosi.

129 Cor. 78:6-12. Non fosse per la singolarita di Faraone in opposizione alla pluralita degli
‘Ad, lo stesso potrebbe dirsi delle colonne ( ‘imad) di Iram: cfr. Cor. 13:2 («& Dio colui che ha
innalzato i cieli senza colonne visibili e poi si assise in Trono»), 31: 10 («Egli ha creato i cieli
senza colonne visibili e ha piantato sopra la terra monti fermi, perché non vi oscilli sotto i
piedi») e 104:5-9 («come potrai sapere cos’¢ la Voragine? E’ fuoco di Dio, acceso, che si erge
sui cuori; li coprira come volta su colonne altissime»).

130 TA, VIII, 348,
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«Signore, costruisci (ibni) per me accanto a Te una casa nel C.ilar?mo, slal>\lljal-
mi da Faraone e dalle sue opere, salvami dal popolc? dei colpevo 1>d ;
L’invocazione di questa donna pia istituisce un parallc?hsmo ck’naro t-ra ue
case e due costruttori, I’uno il Costruttore eterno ¢ salv'lﬁco, e I’altro ll.ltmasl-.
simamente empio, la creatura che Lo imita. Ur'1 parallelismo che,;llio Toi,tfui
esegeti non rilevano, accontentandosi di descr'lvere 10' splend(.)re.t‘ed;(:rrono
zione di perla che la donna ebbe in dono .dal ngnore, in prc?ssnlm at. - ese:
e che ella poté vedere mentre era ancora in v1'ta13‘2;' oppure, in a..trc;l. 1ptc;1 7
gesi, accentuando la priorita della richiesta di Vicinanza sulla richies

133 ‘ ‘
Casi\ c'ommcnto della torre - tornando ora alla sura c‘iel Rz,iccgntg — gli ax'lton
dei commentari classici si concentrano sull’eqormﬂa dpll edificio; qgamz Se:,
compensazione, investono il palazzo dell’Egiziano d-l tutta le.1 grar? ezttrat-
I’altezza o comunque la condizione abnorme che a .1u1 hann_o IPVZ(.:C sot r
to. Scrive tra gli altri Qurtubi che quando Faraone ch‘lese a Hamap 1b c?f ru;re
gli una torre, Haman raduno cinquantamila mgratorl e altrt?ttantl subaltern ¢
aiutanti, ai quali ordind di cuocere i mattoni, preparare il gesso, Sei?fr',i iy
legno e battere i chiodi. Essi si diedero z.al %av.orQ e {nnalzarono Lg.e i
cosi solido e alto che mai se ne erano visti di Slml.ll dg quand.c? 1({) av
creato i cieli e la terra; i muratori, addirittura, non 'nuscwano pl}.l a raggiun-
gerne la cima. Qurtubl racconta poi la storia di Gabn.ele, (_:he colpi la tor";e cgn
un’ala e la fece in tre pezzi: I'uno cadde sull’es:,crcno di F‘araone. uccl 'en 0
un milione di soldati, ’altro cadde nel mare, ¢ il terzo fini a,occ.ld.ente, c<;t51
furono sterminati tutti coloro che avevano preso la benché minima parte

all’opera'34,

6. L’Ambiguitd

Lo stesso Qurtubi, come altri, ricorda che Fa.raorw srali sul tc?tto della 1t:l);]rbej
scaglid una freccia contro il cielo e guandq ricadde msangulmz;tzz1 ezc;trom;
Ecco, ho ucciso il dio di Mose!3. Altri a'utorl ne rammentanq aBe Z bnjiice
gica, e fanno della torre un osservatorio. Scn've ad esempio ay:al A
forse Faraone, incerto sull’esistenza o meno di un altro dio, costrui la to

131 Cor, 66:11.

132 per un raffronto: Z, IV, 559; TA, X, 49; Q, XVIIL, 132;.R, X, 575. R
133 Questo considerando la sequenza dei termini nella Preghxera (i;llal ?Ior;nlz: cfr. IK, IV, !
134 Q, XIII, 191, cft. Z, I, 39%; R, VIIL, 599; assai pit scarno IK, I, .

135 %idem‘ cfr. T, XX, 49 e S, VI, 416 ma anche Z, III, 399 (R, VIIL, 600 cita il racconto

ma solo per avversarlo, vedi in seguito).

per studiare le congiunture astrali: voleva leggere dalle stelle se vi erano
prove della venuta di un inviato che avrebbe posto fine al suo regno per sosti-
tuirlo con un altro’3¢. In questi racconti e in altri simili, riportati senza appun-
ti di sorta dagli esegeti di impostazione tradizionale, la grandiosita della torre
fa da sfondo alla pochezza di ingegno dell’Egiziano la cui figura si risolve
infine nell’ignoranza.

Diversamente accade nei commenti di impostazione dialettica, assai pili
ricchi di contenuto; il lavoro del mu‘tazilita Zamahsar costituisce un ottimo
esempio. A margine del versetto che recita «non conosco per voi altro dio al
di fuori di me. [...] Fammi una torre, cosicché io possa salire fino al dio di
Mose, perché davvero lo ritengo un bugiardo»!?, Zamah3ari osserva che,
quando Faraone nego di conoscere - «ma ‘alimtu» - per il suo popolo un altro
dio al di fuori di sé, negd propriamente I’esistenza di altri dei. Abituato all’in-
dagine sinottica e attentissimo al lessico del Libro, Zamah3ari si appoggia
alla sura di Giona dove - rammenta - cio che Dio non conosce significa cid
che non esiste!38: infatti quel che ¢ assente alla conoscenza non ha esistenza
alcuna, spiega'®®. In seguito a questa interpretazione interiorizzante, fin trop-
po lusinghiera per I’Egiziano - che, ancora, parla come Dio, ¢ come Dio
conosce gli esistenti, - [’autore mu‘tazilita considera il senso manifesto del
versetto. Scrive che, forse, I’esistenza di un altro dio non fu oggetto della
conoscenza ( ‘i/m) di Faraone ma solo della sua opinione (zann), cosi come fu
oggetto della sua opinione che Mosé fosse mendace!0, Pero ¢ anche vero -
continua - che Faraone non opinava ma conosceva, giacché Mosé gli disse:
«tu conosci (‘alimta) che questi segni non li ha mandati altri che il Signore
dei cieli e della terra»!4!. Per converso - scrive ancora, - se Faraone si accol-
16 quell’edificio immenso e tanto si affaticod per salire fino al dio di Mose,
non conobbe ma, al contrario, fu ignorantissimo su Dio e i Suoi attributi, lad-
dove considerd che Dio risiedesse in un luogo come lui, e che a Dio si potes-
se salire come si saliva a lui, portandosi alla medesima altezza; e che Dio
fosse il dio del cielo cosi come egli era il dio della terra: non ¢’é dunque igno-

ranza che ecceda quella di Faraone, il quale volle raggiungere le corde del

136 B, 111, 305, cfr. TABA, XVI, 37-38.
137 Cor, 28:38.

138 Cor. 10:18: «[...] Informerete dunque Dio di quel che Egli non conosce nei cieli ¢ sulla
terra?».

139 Z, 111, 399. Questo argomento, ricordato anche da B, III, 305 (che normalmente segue
Z espungendo qua e la le affermazioni mu‘tazilite troppo spinte) ¢ ripreso da A, X, 289.
140 Si ricordino le parole di Faraone: «perché davvero lo ritengo (azunnu) un bugiardon.

141 Cor. 17:102.




cielo con una torre che gli avevano costmito."‘z.. Perd forse - {nsxztgéanzbbszz
- egli volle costruire la torre solo per trarre in Inganno 1 suox‘su' li I; 50 i
larsi dei loro intelletti ingenui; a meno che non fosse lui ste'sso inge A
loro. O forse si oppose a Mosé solo per salvarsi € salvare 1.1 suo lp’c/;;itiss.imo
allora - conclude - si dovrebbe ammettere che egli sapesse di Dio g eVi:
e si dovrebbe leggere la sua opinione (zann) come conoscenza certa

717)143 ' ’
denltle rgjgaigiln;mcnto di Zamahsari, del tuttq iqsoluto, ’illustra -benei: olrll :fsbézgqg
che la figura coranica di Faraone pu() costlt.ulre per’l esegesl ra(z)1 eVOI.e oy
si figura dell’eccesso, ma ¢ difficile esaurirla nell’eccessiva colp

e e i
lo stesso modo, nell’eccessiva ingenuita O ignoran

ieta e, al ran
iy ri, come Zamahsari, del-

Dio. Tra i fautori dell’ignoranza di Faraone ¢ 1 fz?uto e
Iirriducibile contraddittorieta di questa ﬁgurg, si pone chi insiste suu, -
lio, di induzione all’idea mganneyole e al' .erroik;
Spiega ad esempio lo §1‘ita Tibrilsi ;:ht; la ioncl:i;r;)z;:?r:?tslrlglsgiii ?laonf i s;ro_
iungere a Dio, starGli di fronte e s si al : o \
;izé;nzirteglil;n%mcco (talbis) di Faraone; in tal modo? mfam, .eg‘ll mgzlilr::,z
(awhama) i suoi sudditi, perché fece credere lorf) che il Dio cui (511 ai;; -
Mosé era analogo a lui e abbisognava,.come lui, dl‘un Iuogo.le‘ 1 unen;zo ol
zione!#. Simile nell’intento ma assai 91& ricco e articolato zl 1F Lom:le ik
un altro esegeta dialettico, Razi. A part1.re dalla conoscenza di artao au,t Sy
scenza certa e indubitabile perché Ioglcameptf: necessaria, q\ijesfo Aoy
dell’Egiziano una grande figura dell’ambiguita, e lo presenta de mrocede B
te come chi finge falsa la verita, e vera la menzogna. Ecco come p R
i fedele al lessico che impiega. ' ‘
Una§a¥?§2111 Sle prove di Mose - scrive, 3 Faragne era SOl.ltO. fa:g Ez?gsec;
all’ambiguita di parola (Subha), insinuando il dL}bblo negli animi s:cop s
suoi sudditi. Un primo esempio ¢ offerto dal discorso «non codno : ﬁiﬁcati
altro dio all’infuori di me», discorso che reallm‘er.ltf‘e p.ossxe.de. ue 51gto -
diversi. Puo significare che egli neiava la dlvmlta. :;a?::r;:a:ﬁl :;iim e
i vava; sicuro che gli astri bastassero a sp1 . ell

glolseioirllj 1;1()11est0 mondo, non trovava cogente la fgdc in un Crfatore.rli:’:rdoi,v;}
medesimo discorso pud anche significare cfhe egl1 affermava la plfop i
nita. Ora - continua Razi, - il primo significato, che concerne l'asse

consapevole di abbag

i “assimilazi alita
i ’ ilite samente 1’assimilazione delle qua
142 §i rammenti che I’autore, mu‘tazilita, nega recisame

creaturali alle qualita divine.
143 7111, 400-401.

144 TA, VII, 347. :l’/(_f

prove e la fede negli astri, ¢ falso, perché non & ammissibile che Faraone
mancasse di prove circa ’esistenza di un Creatore, giacché, se ammetteva la
legge di causalita, se ammetteva che le cose di questo mondo dipendono da
altro, ovvero dagli astri, egli doveva ammettere altresi che gli astri dipenda-
no da altro, e dunque da un creatore. Eppure parlo come se non lo ammettes-
se, come se I’esistenza del Creatore gli fosse ignota. Quanto al secondo signi-
ficato, la dichiarazione autolatra, anch’esso ¢ in certo qual modo falso, per-
ché Faraone non si affermo dio nel senso di creatore di cieli, terra, mari,
monti, uomini e qualita degli uomini, essendo questa affermazione assurda
per chiunque abbia mente sana; invece si affermé dio nel senso di colui che
¢ adorato e ubbidito. Pur sapendo di non essere dio nel senso di creatore; e,
di piu, conoscendo assai bene ( ‘arif) I’esistenza di Dio Altissimo, Faraone
parlo cosi per ingannare gli ingenui!4s.,

Razi avanza nella dissertazione rammentando un altro esempio dell’ambi-
guita verbale di Faraone, le parole «accendimi un fioco sull’argilla, e fammi
una torre, cosicché io possa salire fino al dio di Mosé». Innanzitutto - osserva
- Faraone parlo come se il dio di Mosé risiedesse in cielo, sebbene sapesse che
quel dio era ovunque, giacché un’altra versione della storia, nella sura dei
Poeti, narra che Mosé gli aveva descritto il suo dio come il «Dio dei cieli e della
terra e di quel che vi ¢ tra essin!6; fu questo, nuovamente, un suo tranello
(makr), un’astuzia (daha’). Ancora un argomento, notevolissimo, che concerne
Ieffettiva realizzazione della torre: I’autore fa piazza pulita delle narrazioni tra-
dizionali, dichiara inconsistente il racconto della freccia insanguinata e altret-
tanto inconsistente il racconto della distruzione operata da Gabriele, osservan-
do che una torre cosi alta da raggiungere il cielo non fu mai costruita - né
distrutta - semplicemente perché la sua esistenza & impossibile, impensabile,
inimmaginabile: non ¢ abbastanza noto che il cielo visto dall’alto di un monte
¢ uguale al cielo visto dalla pianura?, chiede al suo interlocutore immaginario.
La verita, conclude, ¢ che Faraone non costrui affatto quella torre, e neppure
ebbe I’intenzione di costruirla. La sua dichiarazione era ironica, era una burla
(tahakkum) per il suo uditorio; disse che gli astri erano sufficienti a spiegare le
cose del mondo, e che non avrebbe mai potuto provare I’esistenza di un altro
dio perché non poteva esperirlo con i sensi, a meno che - cosa impossibile - non
gli avessero costruito una torre alta fino al cielo!47,

145 R, VIII, 599.
146 Cor. 26:24-25.

147 R, V111, 600; I'argomentazione termina osservando quanto sia ambigua I’espressione
«accendimi un fuoco sull’argilla» per indicare la cottura dei mattoni. Sulla torre come tahak-

kum, cfr. A, X, 289. ?




Conclusioni

Faraone nel Corano & una figura singolarissima ¢ sovrabbondante di senso
perché ripete altre figure € condivide di ciascuna uno o piu aspetti, ma non si
esaurisce in nessuna. Empio ma non solo, convertito ma non del tutto, morto
ma non in tuto, ignorante eppure sapiente, autolatra eppure conscio dell’esi-
stenza di Dio, sedicente Dio supremo sulla terra che guarda, in cielo, a un
altro Dio Altissimo, simulatore e dissimulatore, ossimoro detestabile pero a
suo modo glorioso con quella torre alta e solida come i monti che Dio ha
creato, egli risulta insolubilmente dialettico, fatto di opposti inconciliabili.
L’esegesi nei suoi molti modi, narrativi e soprattutto argomentativi, combat-
te ma nel contempo illumina la contraddizione che Faraone ¢&, e che costitui-
sce appunto il suo eccedere dalla Storia, dall’Abitudine, dall’ambito dato, e
coerentemente disegnato, della creazione. Il Faraone coranico ¢ ambiguita,
nell’essere, nella parola, nella fede professata, perfino nelle dimensioni - fisi-
che o morali? - della sua persona. Lo sconcerto che questa figura induce, nel
lettore della classicita islamica ma anche qui e ora, altro non € che la sua
sostanza: disarmonia, incoerenza, caos. 1l senso della figura coranica di
Faraone, ’idea o il concetto, infine I’insegnamento (‘ibra) della sua storia
risiede proprio nella contraddittorieta che il Creatore - & quanto suggerisce il
Libro arabo - ha voluto includere a suprema completezza del Suo creato.



